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後産の処理とそのディスコースをめぐる
ミナンカバウの権力とジェンダーⅢ
中島成久
１ 
ミナンカバウでは111産後，「後産」として'1}てくる羊膜と胎盤を，あたかも
一個の生命を持つ「人格」と見倣し，ある生命の誕生とは，同時に生まれた別
の生命の死一つまりそれが「後産」です－を前提にして初めて成り立つも
のであり，それゆえ後産（羊膜十胎盤）は丁重に取り扱われるべき存在である
と考えられています。ミナンカバウ語で後産をウリuriと言いますが，日本語
の兄，姉に当たる親族名称を用いてカカックKakakとも言います鰹。つまり，
後産と胎児の関係を，兄弟姉妹関係（I[確には年長のきょうだいと年少のきょ
うだいという，性別なしの関係）に置き換えて理解しているわけです。先に出た
胎児のカカックーそれが後産である－が死ぬことで，出瀧が完結すると考
えられているのです。
ミナンカパウのような出産に伴う身体および人格に関する観念と慣行を持っ
ているのは，インドネシア，マレーシアでは広く見られます。ミナンカパウの
人々が１４世紀未に移民してできたと考えられているマレーシアのネグリ．セ
ンビラン，マレーシアの南シナ海に面するトレンガヌ州のマレー人社会，マドゥ
ラ島，スラウェシ島南端部のトラキ人などの間で，報告がなされています。
先ずマイケル・ペレッツの報告するネグリ・センビランの場合を見てみましょ
う。ペレッツは『理性と熱情，マレー社会におけるジェンダー表象」（1996年）
と題する著書の第５章「人格と身体：理性，熱情，そして恥」の中でこの問題
キー・ワード：ミナンカバウ，後鵡ムランタウ，ディスコース，権力，ジニンダー
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を展開しています(3)。
分娩後の儀礼で最も重要なものの一つが，「後産を埋葬（あるいは植える)」
(tamantemuni）儀礼である。（後産で結びつく）きょうだいというセットの
中での個人の背景と，そして個人の運命はそのきょうだいの運命と結びつく度
合に注|=Ｉすることによって，この儀礼はきょうだい関係の＃|:会的文化的111要性
に脚光をあびせる。後産（temuni）は胎盤から生まれたので，新生児の神秘
的な「年長のきょうだい」とされる。胎雛は子宮の中で胎児を育て保護するが，
それはちょうど兄／姉がその年少の弟なり妹を保護し育てるのと同じような関
係にある，とされるからである。
後産を清潔に保つために，産婆さんは後産を塩，ライム，タマリンド，それ
に水できれいに洗い，その後約２フィートの深さに倣った穴に埋める。穴に後
産を埋める前に産婆さんは，後産を絹か他の繊細な布に包み，その間コーラン
の一節が唱和される。後産は男の子の場合，鉛筆やノートが一緒に埋葬される
こともあり，女の子の場合には針，布などが埋葬されることもある。これは子
供が大きくなってからそのジェンダーに応じた技術を狸得するようにという配
慮からなされる。他のジェンダー化された行為では，後産が埋められる穴の位
置である。男の子の場合，穴はベランダの下か庭に埋められる。女の子の場合
には，穴は家の中の床下に埋められる。この慣行は，女性と内部性，男性と外
部性という文化的に規定された観念を強化する。
このように後産を処理しないと新生児に恐ろしいことが起こると考えられて
いる。同じことは，埋葬した穴の上に火を灯し，それを４４１１間燃やし続ける
ことを怠った場合でも同様である。この４４日間というＷ１間は母親と新生児が
最も厳しいタブーの科せられる期間である。
もし子供が病院で生まれると後産の適切な処理は，不可能ではないが困難に
なる。この主な理由は医師や痛院の雇用者が後餓を「いらないもの」「ゴミ」
と考えて，ごみ箱にほおってしまうからである。だから村人は後産を捨てない
よう医師に依頼し，正規のhl1葬法をするよう持ち帰る準備をしなければならな
い。
マレー半島の南シナ海に面するトレンガヌ州のマレー人社会を調査したキャ
ロル・レーダーマンは，『妻と助産婦：股村マレーシアにおける子供の出産と
栄養』（1983年）と題するマレー腔氏の１１}産･慣行に関する詳糺Ｉｌな研究で，次の
ように述べています(4)。
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新生児が生まれてから産婆さんは赤ちゃんを自分の背中に乗せ，包んだ新聞
紙に入れた布にくるんだ。産婆さんは母親の腹をマッサージし後産の出るのを
促した。腰の緒が長く{''1びだしたので，産婆さんは優しく引きだし，自分の手
にそれを巻いた。胎盤が出たあと産婆さんは新聞紙に包み，もう一度関心を新
生児の方に向けた。彼女は新生児の体をヤシ油でこすり，胎脂を取り除いた。
彼女があとで言ったことだが，胎脂が分厚くついているのは，その夫婦が妊娠
の肢後期に性交を行なった確かな証拠だというのである。彼女によるとそうし
た性交は胎児にとって非常に危険だという。彼女は白い胎脂は精液の集まった
ものだと信じている(5)ｃ
産婆さんは贋の緒を白い布袋に包まれた熱した灰でこすった。勝の緒は触る
と冷たいので〆切られる前に熱せられなければならない。彼女は隣の緒の下に
一握りのターメリック（ウコン）をivfき，腰の緒を３カ所結び，鋭い竹のナイ
フで切ったｃそしてまだ胎盤についている膳の緒を新生児の顔に付けた。それ
から産婆さんは新生児を石鹸と温水で水浴させた。彼女は子供の頭を冷たい水
で洗った。というのは頭は他の身体部よりも当然暑いと考えられているからで
ある。もし頭が粋すぎると病気になったり，気が触れたりするのだという。
子供が床のマットの｣xに休むために置かれると，産婆さんは後産の埋葬に取
り掛かる。産婆さんは後産を，ライムを搾った水できれいに洗う。その後白い
布が蚊かれ，半分に割られたヤシ殻の中に入れられる。塩，タマリンド（チョ
ウセンモダマ)，吸水性のある綿と白い布片がさらに置かれる。産婆さんが布
の端を縛ると，「死体」は埋葬の準１１Mが整う。その後２'１#間以内ぐらいに子供
の父親が，死者を悼む人をお供にして，後産を若いヤシの木の許に埋めなけれ
ばならない。塩とタマリンドは防腐ﾊﾟﾘであり，（後庫の）墓守である。白い布
と綿は後藤がなかば人lHlであるということの象徴である。マレー人は大人の死
体を埋めるとき，体の|)'1口部と顔を覆うため綿を用いる。後産が白い布で巻か
れる前に，後餓全体を綿で麺う゜後産は新生児の年長のきょうだいとして真正
な埋葬を受ける。腰の緒は後産と一緒に埋められることはなく，将来必要なと
きのためにとっておく。腰の緒が乾いたあと，粉に引かれ，水を加えて子供の
眼病の薬として11Iいられる。人々の中には，粉々にした腰の緒を他の年長のきょ
うだいの食Lliに入れ，そうすることで家族の軋礫が少なくなると信じている者
もいるとのことだが，成功した例を知らないという。
後産を典の人格を持つものとして埋葬するもう一つの理,ﾋﾟ1,が，マレー人がハ
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ントゥといって恐れる幽逓の存（I§であります。
新生児と子供を出産したばかりの母親は班の攻撃を受けやすい。特にハントゥ・
ムロヤンHantuMeroyanは後醗や出産時の血，羊水などから生まれる幽霊
である。こうした出産に付随して起きる生成物と，生まれた子供の満たされて
いないきょうだいは，産褥期の不満をその子供と趾親にぶちまけ，子供が生ま
れたあとその人ｌｌｉの「危機」において「きょうだい」の病気や不幸が増えるよ
うにする。分娩後はこの礎はハントゥ・ムロヤンと呼ばれることはない。それ
は治療儀礼の際に，両親の不公平な財産分割への不満を漏らすシャーマンの口
を通して現れる。人間（となった）きょうだいはiilii親の愛と財産を受け，後産
は半分に切られたヤシ殻と布一片で満足しなければならない。胎盤は子供の和
解しがたい敵ではない。ｆ供がはっきりとした刺激なしに笑ったり，ごろごろ
と喉を鳴らしたりしたときは，彼の兄／姉（後産）が彼をからかっているので
ある(6)。
ロイ．ジョルダーンは『マドゥラ島の民俗医臘」（1985ｲ1ｴ）という著書の!'］
で，マドゥラ島における後産と鉱的な存在との関係について述べていますが，
マドゥラ烏で後雌自身をいかに処Hl1するかについては全く触れていません。彼
によれば後産は，胎盤，鵬の緒，羊膜，１１Ⅱ塊から柵成されており，それは人間
の目に見えない４つの識的な存在と対応している。それらは「子供と一緒に産
み落とされたきょうだい」である。肉体も持つ人'１１１は粗雑kasarであるが，
このきょうだいたちは洗練された存在であるerron/bangsaalos(7)。
彼はその霊的なきょうだいがｲ|{良と認識されているのか，イ|ﾐ少なのか区別し
ていません。
ディナー．ベルヒンクは，「しＭＨと生産におけるトラキ女性のジェンダー」
(1987年）と題する論文において，次のように述べています。彼女の報告する
事例の多くは他の事例とほぼ共迦しているが，iiillllしたレーダーマンの報告し
た事例で，胎盤を「年少のきょうだいと見Ｉ放している」と述べているのは間違
いです。また，トラキ社会で胎雛が年少か年長かどうかを彼女はIﾘ}言していま
せん。
トラキでは，胎盤を洗い，サゴヤシの皮に膳の緒とともに包まれる。その包
は川に投げ捨てられるか，サゴの水に掛けられるか，ヤシの実と一緒に埋めら
れるか，いずれかの処世を受ける。水，サゴ，それにヤシの実は｢冷たい」も
のと信じられており，女性の本圃と結び付けられる。男の子の胎盤は，男の親
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族によって運ばれ，女の子の胎盤は女'１ftの親族によって運ばれることが胎盤の
処理における唯一の違いである(8)。
しかし，ミナンカパウでは，後産の処理をめぐる慣行にヴァリエーションが
大きく，また多くの場合，男女によってその処理法が異なっており，人によっ
てその根拠づけのディスコースがまた大きく違っていることが特筆されます。
後産の埋葬にジェンダー差が現れるということは，ネグリ・センビランでも
見られます。レーダーマンはその事実を報告していないし，ベルヒンクは後産
を処理する人が子供の性差に応じて異なるという事実を指摘しているだけです。
ペレッツによると，男性の後産には鉛筆やノートが添えられ，女性の後産には
針や布が添えられる。あるいは，女性の後産は家の内部に埋葬され，男性の後
産は家の外に埋葬されると，されています。ペレッツは，この理由として，ネ
グリ・センビランにおけるジェンダー観に根拠を求めていますが，女性は内部
と結びつき男性は外部と結びつく，という以上の説明はしていません。
だが，後産の処理_その多くの場合には「埋葬」という形式をとります－
－におけるジェンダー差を説明するミナンカバウの人々の論理とそのヴァリエー
ションの多様さをめぐるディスコースをつきめてゆくと，ミナンカバウの近現
代史が色濃く反映されているという事実を，私は特に協調しておきたい。
つまり，ジェンダーというものは歴史的に，また社会の権力関係の中で，あ
るいはグラムシのいうヘゲモニー関係の中で形成されるということを，「後産
の処理をめぐるミナンカバウの慣行」は語っている，ということです。ミナン
カバウにおける後産の処理をめぐるジェンダーの問題とは，その'慣行とそれを
説明する人々のディスコースの問題であること，あるいはそのディスコースを
l}雪化する権力関係の問題―そこには社会構造のみならず，経済関係も大い
にIこ関係してきます－であることを私は強調したいと思います(9)。
２ 
この小論で報告するのは，私が1995年５月から１１月まで調査した西スマト
ラ州の内陸高地Darekの中心都市ブキティンギBukittinggi周辺の二つの農
村での事例が主になっています(w・一つはムラピ１１｣麓の村，アンパット・アン
カット・チャンドゥンEmpatAngkatCandung郡のバトゥ・タバBatu
Taba村（海抜900～1,000メートル）であり，もう一つはブキティンギから
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北北西にIIZで30分の距離にあるティラタンカマン郡にあるナガリ・コト・タ
ンガーKotoTenggahのなかの一つの行政付（デサ）である（海抜700メー
トル)。
インドネシアの地方行政Iill織は，1979年の法律第５号（いわゆる村落法）
によって，ジャワの村落組織をモデルにしたものにすべて改正されました。そ
れ以前だとミナンカパウ母系fliIを組織上保障していたナガリが(''》，いくつかの
行政村（デサ）に分断され，デサには村長KepalaDesaがlifかれるようになっ
たのです。この影響については加藤剛教授の論文に詳しいが，要するにスクバ
ンサ（民族集団）としてのミナンカバウの自律性を保障していた中核組織であ
るナガリが，インドネシア中央政府に都合のいい行政組織へと変えられたので
す('2)。1979年以来いくつかの制度的な手直しを経て，パトゥ・タパは，1994
年に１日ナガリが－つのデサとして統合されました('3)。だがコト・タンガーは以
前としていくつかのデサに分割されたままです《L')。
後藤の処理をめぐる問題では私の勉強不足から，ミナンカパウの他の地域の
同駈の副I:例がまだよく分かっていません。ですから，この二つのナガリでの事
例がどの程度ミナンカバウ全般を代表する事例として一般化できるかどうか'二｜
信はありませんが，そうした広域の比較に基づく分析は後日の課題としておき
ます。
また都市部ではこの慣行は忘れられつつあります。州都パダン辺りだけでは
なく，プキティンギなどの都｢'1部の病院で出産した場合には，ある'三|生まれた
子供の後産を，まとめて病院の敷地に埋めるそうです。ですから後塵を「ゴミ」
として放棄するということはなくても，都市在住の一般のミナンカバウ人には
その慣行が従来待っていた意味が次第に忘れられつつあるのが実状です。もち
ろん後産を病院から持ち帰ることは可能でしょうが，都市部では狭い敷地に埋
葬することも現実的には困難だと思います。
さて，私が調査した農村の事例から，後産の処理をめぐる横行とそれを根拠
付けるディスコースでは，近隣ｌＭｌ;の間でもその変異が大きく，簡単にそのモ
デルを示すことはできない，ということを述べましたが，人によっては隣りの
家で行なわれている慣行を，「それは間迷いだ」と否定する者さえいました。
そうした差異を－つのモデルに強引に収敵するのではなく，細かく検討するこ
とによって，ミナンカバウ社会が抱えている，ジェンダー，権力，ヘゲモニー
関係が浮き彫りにされてくると私には思われます。
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戸一般的にミナンカバウでも，１１１産後切り取られたWIiIの緒TaliPusatは，入
り『にしまわれ，子供が熱を出したときなどに，鱗の緒をお湯につけ，そのお湯
でJa供を沐浴させます。あるインフォーマントは，「しまっておいた|隣の緒を
お勘につけ，子供に飲ませる」と私に門いましたが，別のインフォーマントは，
｢そんなことはない」と否定しました。私もそうだと!と!いましたが，キャロル・
レーダーマンが，「粉々にした|隣の緒をお湯につけ子供の眼；Iji薬にⅢいる」と
報〈!；していますので，あながちｌ１ｌＩ違いではなさそうです。いずれにせよ，lIliiiの
緒をしまっておくという慣行はまだ残っていますが，それを一種の薬として用
いるということはすでに「迷信」とみなされていて，そうしたことを実行する
という人は私の知るかぎり皆無でした。
後産が'１}た後，「一方は死に，他方は/こき残る｣，とミナンカバウの人々は言
います。死んだ刀がカカック（ｲﾄﾞ長のきょうだい／性別なし）ですが，生き残っ
た〃（新(|{児）をアディックＡｄｉｋ（ｲ|【少のきょうだい／性別なし）と呼ぶこ
とはありません。「死んだカカックを，あたかも死者を葬るように葬らないと
ならない｣。こうした認識はミナンカバウの人々に強烈に残っています。
ブキティンギ周辺の私の調査地の村むらでは，あたかも死背を弔うように，
｢後産をきれいに水で洗い，白い伽あるいはバナナの葉で包み，（場合によっ
ては塩をまぶし)，埋葬する｣，と多くの人々が発言しました(13)。
だが現火にはプラスティックの袋に入れて，そのまま埋めることもあります。
こうした人は後旅をきれいに洗うということもしないようです。けれども，そ
うした行為は「カカックを大41にしているとは思えない」と｣'1難されることも
あります。村人の11-1には，プラスティック・バッグは，後藤を運ぶための袋と
して用いるのであって，「穴には入れない｣，と1ﾐ帳する者もいました。
1996（|曵補足調査に訪れたとき，９５ｲlR結婚したⅦナガリバラットの村長の娘
に-r供が/|iまれていたたことが分りました。「プスケスマス｣('`)の助瀧帰さん
の,i↑で生まれたｒ供のカカックを，娘の父親（つまり村長）らがプラスティッ
ク・バッグに入れて持ち帰り，隠敷の一角にhl1めたのです。私がそのことに対
して，「プラスティックは､１２永久的に残り，伽り返したとき１１}てくる」と述べ
たら，「そりゃ'水１つた」と浮かぬ顔をしていたところを見ると，プラスティッ
クに入れて，肢寄りのプスケスマスから運んできやすいという便利さだけを觜
えて，半永久的に残るというマイナスIniにはまったく考えが及んでいなかった
と思われました117》。
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あるいは，バトゥ･タバでも，コト・タンガーでも，「プリオ（索焼きの土
鍋）に入れて埋葬するのが１１{しい」と断言する背も少なからずいました○だが
これにも反論があり，「プリオだとやはり後でjllllり返したとき残片が残ってい
るでよくない」といって嫌う者もいました。
さらに，「ブリキ缶などに入れ，それを川に捨ててもいい」と言って，これ
まで検討してきた「後産を死者として211解し，死者を埋葬するように取り扱う」
という後産の処理法と全く異なる可能性を認める人々もいました｡この方法を
指摘した人は現実にそれを|:1分がやっているというのではなく，そういうふう
に後産の処理をしても幟わないということでありました(鵬)○
埋葬における性差とはこうです。女児の後産は，ルマーガダン（母系拡大家
族の住む高床の家）や屋敷の111心部に近い所に埋め，男児の後産はそれよりも
より迷い所に埋める，ということがその原111｣です。つまり，女児の後産は，屋
敷の近い所／ルマーガダンの入り１１の篭り梯ftanggaの下／ルマーガダン
を支える支柱（トンガック･トゥオ／ティアン･ウタマ）の基部，に埋める。
これに対して男児の後産は，屋敷の迷い所／入りL1の登り梯子tanggaの近く
／ルマーガダンの外，に埋める。
ミナンカバウの母系原E11とは，女性は先祖伝来の土地を継承するというかた
ちで土地と結びついています。女性の後産は母系原理の中心部に埋めるという
ことです。これに対して男性は一般的に生まれた家を出て行くわけですから土
地とは結びつかない。だから，男性の後産は女性の後産を埋めた場所よりも遠
い所に埋めるということが原理として浮かび上がってきます｡
その理由を人々は，ミナンカバウ}歌系制を支えるジェンダー観に求めている｡
ここで私が言うミナンカバウのジェンダー観とは’１９世紀初頭のパドリ戦争
以降イスラムの強い影響を受け，またl9IU:紀IIl葉以降は械民地経営による貨
幣経済の大きな変化を受けてきたミナンカバウネ|急会が発達させたジェンダー観
だということです。イスラムの影響のない，また貨幣経済の影響下にない「純
粋な母系社会」ミナンカバウというのは－つの仮定であり，想像の産物でしか
ありません。植民地以前，イスラム化以前のミナンカバウ社会が－つのエスニ
シティーとしての)懲識があったかどうか分りませんし，現在のような形をとる
母系制の社会であったかどうかも分からないからですい鋤。
我々の知るミナンカバウ社会において，女性は土地，家などのハルタ･プサ
カ（母系財）を緋jilRし〆女W|:がけ'11と深く結びつくことがその母系集lJlの繁栄
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に通ずる゜男性はその母系集団を11'て，ムランタウ（１１}稼ぎ）などで活躍しな
いとならないので，後産の処理においても，そうした男女間の差が現れる，と
説明されます。つまり，男性は生まれた土地とはあまり結びつかないし，そう
であるべきだという考え方です。ここまではペレッツの主張と大きな差はあり
ません。
３ 
ミナンカバウ社会の活力を特徴づけるムランタウという行為は，単純に経済
的な理ｌｌｌでなされるのではありません。そのような視点からのムランタウの研
究は多数あります《釦)。それによれば，19111紀未の貨幣経済の影緋と2011ｔ紀に
なってからの人口噌加によって，ミナンカバウ人男性はムランタウに出て新天
地を築くようになった。また男性が経済活動の11Ｊ心になると，彼は妻を連れて
独立した家庭を築くようになり，その結果母系制の１１]に近代家族制が浸透して
いったとされます。
しかしムランタウとは優れてジェンダー化された行為です。一般的にムラン
タウに１１１るのは男性であり，女性は母方おじ（ママック）／父／兄／夫／同じ
村の男性の知りあい／親しいり}性の友人を頼って村を１１１ます(2'》・
ミナンカバウの女性が単独でムランタウに出ることは極めて稀であり，学校
教育を受ける目的以外に単独に村を離れるということがあれば，何か特別なり｛
情があるか，所属の母系集団を追放されるなどの強い制裁があったと想像して
もいいでしょう。ジェンダーという視点からムランタウという行為を検討する
ことが是非必要とされています(22》・
ミナンカバウの人々は，後産の処理法で男女差があることを，このムランク
ウの慣行との関連で一般的には理解しています。つまり，ｿ]性はムランタウで
成功するように家／屋敷の「遠くに」埋葬し，女性は土地と結びついた母系集
団を維持する責任があるのでその「近くに」埋葬する，という慣行を説明する
ディスコースです。たとえ埋葬法が変わっていても，それを根拠づけるディス
コースは見Ｉｊｉに一定であるように思われます。
後産の「埋葬」という処理ではなく，後産を川に流す場合でも，ムランタウ
という文脈の中で解釈されています。後産を川に流すということを，「ムラン
タウで成功するように」と獄極的に評価するディスコースになります。
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ただこのケースはそう単純ではなく，ムランタウに対する評価が逆転して表
れてくることもあります。つまり，後産を川に流すと，「ムランタウに出て帰っ
てこない恐れがあるからまずい」と言って，後産を川に流しさることを嫌うの
です。
後産を川に流すという処理法では，ムランタウを積;極的に評価する軸に向か
うディスコースと，ムランタウに}|}ても故郷の村に帰ってくることを強調する，
つまり母系社会を保持するディスコースヘと向かうil1ll，という両極を想定する
ことが可能です。これをもっと普遍化すると，近現代ミナンカバウ社会を揺る
がしてきた，権力，ジェンダー，ヘゲモニー，経済関係をめぐる対立軸へと繋
がっていくのが分ります。
同じ傾向は，男女のジェンダー観を無視して，男児の後産を女児と同じよう
に埋める行為に対する評価にもjlMれてきます。後産を埋葬する際のジェンダー
差の強調は，もしそうしないで後産を埋葬してしまった行為に対して，「その
子は将来ムランタウに１１｛ようとしなくなり，アホになる」という否定的なディ
スコースを生み１１)しています。
Ⅶナガリバラット村で'1Nいたiiiliですが，村をl｣:{ようとしなかった先妻の子供
の積極性のなさを，「その子の後産を女児と同じように埋めたからだ｣，と発言
したある７５歳の老妻の発言が印象的でありました。その老妻とその娘は「プ
リオに入れて埋葬一男だったら人口の梯子よりも遠くの所，女だったら梯子
の下一するのが正しい」と強調していました。だから，トゥンガック・トゥ
ウォ（ルマーガダンを支える中央の支柱）の下などに女児の後産を埋葬するの
は，「正しくない」と否定したわけです。
ところが，性鑑を無視して後産を処理する方法に否定的なディスコースに対
しても，全く別の解釈をされる余地があります。
コト・タンガーのⅦナガリ・ティムール・スラタン村での事例です。ブキティ
ンギの宗教蛾!|{||所PengadilanAgamaに邪務職員として勤務している２０代後
半の独身男性のお母さんは，注(22)で紹介した産婆さんです。この雄婆さんか
ら私は多くのことを教えてもらったわけですが，その彼が「女児と同じように
登り梯子の下に自分の後産は埋められた｣，と私に話してくれたわけです。で
すから，すかさず私はその行為の持つ否定的な風評を彼に告げ，どうしてその
ようなことが行なわれたのかを彼に謝れました。すると彼はそうした悪い風評
に全く動じる様子はなく，「それは|引分をアホにするためではなく，将来自分
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の母系集団にﾘ)性が武任を持つためにそうしたのだ」と，自信たつぶりに，し
かも胸を張って私に答えてくれました。
この！;例は，ムランタウとの関連のみでミナンカバウにおける後産の処理法
を卵解するのが誤りであることを}ﾘ|暗にﾉj《しています。
男は村を出てムランタウで成功するだけが男として評lilliされるのではありま
せん。側:系集|､jlを公的に代表するのは今でも，姉妹の男きょうだいです。女性
はl:地と結びつき母系集団の繁栄をlxlるとされていますが，リj性はママック
(Ｍ方おじ）として，あるいはダトゥック／プンフールー（母系リネェッジの
反）として母系集団を代表するとされています。このような母系制での権力BLI
係を強iiM1すると，後産の埋葬時におけるジェンダー差はナンセンスとなってき
ます。
ブキティンギの近郊にコトガダンという村があります。ハジ・アグス・サリ
ムHajiAgusSalimという，インドネシアdVi命の英雄をﾉ|きみ'1)した村として
ｲ1名ですが，ムランタウに１１１る人が多い村です。村の至る所に空き家が見られ，
1'１には朽ち果てた廃屋も散見されます。ところがこの村は，銀細１ｍ付として
も有名であって，ブキティンギから多数の観光客が歩いてこの村を訪れます。
銀細三[をする手先の器用なlWlHはムランタウに出る必要はなく，村の１１Jで自分
の腕だけで，経済的に魁かな収入を得ることが出きるのです。
これはⅦナガリバラット村でも，器用な男性は，指輪の台作りをして現金収
入を得ています《鋤。妾にハルタ・プサカとして'1]んぼがある場合，男性の現金
収入が加わると，平均的な村人の収入よりははるかに高級取りとなってしまい
ます。こうした男性は別にムランタウに出て，経済的な｢]立をはかり，それに
よって家族を養うという必要は全くないのです。村にいながら，母系原理を認
めつつ，｜］分の，あるいは家族の経済的な|÷|立を図ることが出きるし，そうし
た男性は，ママックとして，あるいはダトゥック／プンフールーとして，母系
#I:会における男性の権威，椛力を発揮することが|{}きるわけです(２４〕。
ですからブキティンギの宗教裁判所に勤務するｿ)性も，職場は自分の村から
通勤可能であるわけですから，ムランタウをする必要は全くなく，そうしたり）
性たちにとって，ムランタウとの僕|連で後産の処理を云々する必要は全くなく，
むしろムランクウと結び付けて後産の処理を解釈するディスコースの方が「お
かしい，間違っている」ということになります。
ムランタウに出る場合でも，多くの者は成功して自分の村にllii}ってくること
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を願っていますが，実状はそう'１〈はありません。ムランタウで社会的な－１コ昇
を図るということが叶わず成功しないまま村に帰り，農業をやっている，とい
う者も多数います。ただ実際立派に成功して故郷に錦を飾るというケースも多
数あります鰹訂。
またたとえ，帰村しないまでも，自分の'１１身の村（ナガリ）と強い絆を維持
するよう努めるのが普通です。多くの村において成功したプランタウ（ムラン
タウに11'た者）にダトゥック／プンフールーになってもらい，村にはワキル
(代理）がいるということがよくあります。だからムランタウに出る，あるい
は出ていって村に戻らないということが，IlLI接村の権力関係に関わらないとい
うことには繋がりません。ムランタウという行為は経済的な理由から始まった
行為ですが，それはミナンカバウのジェンダー観による脚色を受け，ミナンカ
バウ社会の権力，ヘゲモニー，経済関係のなかで，きわめて微妙な問題を引き
起こしています。
例えば，ダトゥック／プンフールーといった人々が経済的な理lEtlでムランタ
ウに出ていつったら，どうするかというⅡM題があります。ダトゥック／プンフー
ルーという身分は終身その地位にあるのが原則であり，個人の都合でその職を
放り出すということはできません。しかし現実的にはダトゥックでありながら，
ムランタウに出て〆何年も帰村しないという例がたくさんあります。そうした
場合，ダトゥックとしての責,任はほとんど放棄された状態になります。まこと
に困った事態なのですが，背に腹は変えられないというのか，こうしたことを
表向き非難することは難しいようです。ダトゥック／プンフールーでもとにか
く食わないとならないのです。
ムランタウに１１}ていった女性は，彼女の姉妹の母系血縁集団（パルイック，
パユンといった岐小リネッジ，岐大リネッジ）と強い繋がりがあり，村に留まっ
た姉妹の継承した母系財から生帷される米などの収穫物の何分のいくつかを取
る権利を生きているかぎり普通保証されます。彼女が死んだら彼女の娘がその
権利を継承出きるかどうかは微妙な問題です。そうした問題に解決を与えるの
がダトゥック／プンフールーの大きな貢,任なのです。ただ彼女が生きているか
ぎり，彼女の子供が出身の村に州i}ると，同じカウム（パルイック，パユンの成
員）のメンバーとして，「きょうだい」として遇されます。こうした意味で同
じカウムとしての意識は，たとえムランタウに出て帰ってこなくても，未だに
非常に強いものがあります。
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ムランタウというのは近代経済の浸透とともにミナンカバウ社会で始まった
ものですが(26)，こうしたムランタウに|則るディスコースは，本稿で検討してき
た後産の処理とそのディスコースに関るllJ題にも同様にみてとることができま
す。
つまり，ミナンカバウにおける後産の処理に関るディスコースでは，一方で
は近代経済，近代家族へと志向していくディスコースの軸と，他方では母系社
会を維持していこうとするディスコースの軸のせめぎ合いと見ることが出きる
からです。
厳密に見るとこの軸は見かけ程対立するものではなく，その間に祇々の混合
形態というものを見て取ることができます。例えば，ムランタウに出ても帰郷
する例，あるいは州郷しなくても故郷のナガリとの関係を緊密に維持し，成功
した者はダトゥック／プンフールーとして故郷の母系リネッジのリーダーとし
て活躍するし，そうした活躍の場を持たない者でも出身のナガリ同郷会などで
活動し，故郷のナガリ発展のためにしきりに募金をしたりする人々が多数いる
のです。
もちろん都会に'1;む人々がミナンカバウ中央高地ダレックで見られるような
意味での母系社会を維持しているなどというのはl嘘ですが，彼らの行動洋式の
中に，近代家族，近代経済を志向しつつも，それに十分同化できないﾉ'１活様式，
価値観を見いだすことができるのです。
一応の結論として次のように瀧理することができます。
ミナンカバウにおける後産の処理法には，先ず後産を，生まれてきた子供の
カカック（性別をjl11視したｲ1：良のきょうだい）と呼び，Ｈ１雌とは先に/|Xまれた
子供が生き，あとから生まれたカカック（後産）が死ぬことで完結するという
認識が前提にされています。そして，原則として死んだカカックを丁遁に弔う
必要があるとし，その処理法として男女による性差のほかに，近い世帯間でも
後産の処理法そのものに多くの変異とそれに関するディスコースの迎いが見ら
れるのです。
多くの場合，男女による後産の埋葬法の違いを，ミナンカバウ母系制のなか
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における，ムランタウと近代絲済をliil提にした行為として解釈しています。ム
ランクウで成功するようにということで，男の後産は家／屋散（母系財ハルタ・
プサカ）の１１１心から迷い所にlIl1め，女の後産は母系染団を維持する存在として
家／屋敷の中心に近い所に埋められる，という解釈です。後産を111に流す場合
でも，このムランタウとの関迎で解釈されています。その’１f1行を被極的に評価
する側は，男性の場合はムランクウで成功するように，女性は夫なりその他の
男性についていき，しっかり家庭を2J:ってあげるように，といったディスコー
スとなります。
ところが，反対にムランタウによって経済的な｣詞(を評I11iしない／あるいは
その必要がない場合，あるいはムランタウの岐終結果が母系原理の否定にまで
進行する危険性を強調するディスコースになると，後産を川に流すと，「ムラ
ンタウに出ていって-J史と帰ってこない｣，といった理由を挙げて，後産を川
に流すことを嫌います。この例で示されたディスコースの['1にも，近代経済／
近代家族軸と，母系社会維持軸が対!!q的に描かれていることが伺えます。
また，男女のジェンダー差を考慮しない処I1i1法についても|司様です。一般的
に女性と同じように後産を埋葬された男性は横極性がなく，ミナンカバウの男
性としては失格背となると考えられているのですが，これを堂々と否定する見
解もあるのです。つまり，卸系の原Ｅｌｌ上，ソ)ﾔ|；の責任というのは母系カウムを
保護し，指導するというものですから，女ﾄﾞ|:と同じく，家／屋敷の''1心部に近
く埋められても，それは何らおかしいことではなく，むしろ誇るべきものであ
るとされるのです。
ミナンカバウにおける後産の処理をめぐる悩行の変異の幅の大きさとそれに
UUするディスコースは，１９世紀以来及透してきた貨幣経済と201U紀以降人口
噛加のために活発になってきたムランタウによる社会経済的な変化を，ミナン
カバウ社会がどのように理解し，それにどのように対処してきたかということ
の反映です。
こうした問題に対して，インドネシアの国民国家としての成立，特に１９６６
年以降のスハルト新体Ilillはどのような影を落としているのであろうか。小さな
レベルでは，プスケスマスの普及により，従来農村での出産をほとんど担って
いた産婆（dukunberanak）さんが減少し，次第にプスケスマスで近代的な
藤婆学を学んだ助産婦（bidan）さんの許で|Ⅱ産するか，あるいは箙婦人科医
のいる病院でlLH産するという〃向に腔村部でも変化してきています。後産の処
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BI1という趣味で，プスケスマスでの'1}産というのはまだ農村で出産できるから
人して彩紳はないものの，Ｉｉｊｊ院でのIⅡ産となると，後産をlli純なゴミとして処
EIIしてしまわないものの，従来人々がそうした行為に意味(､|･けてきた身体観と
いうものは消え失せてしまう傾向にあります。
次に，プスケスマスは，インドネシア政府の推奨する家族計画Keluarga
Berencanaの末端機関であり，プスケスマスを利11Ｉする}１１脚iが増えるという
ことは，政府の1111導する性，家族，あるいは病気，身体などに対する知識がそ
れだけ村人に浸透するということを意味しています。こうした影響も後産の処
理に関するディスコースに少なからず影響を与えていることでしょう。
本稿では後産の処理に|RＩするミナンカバウの権力とジェンダーという問題に
雌点を絞って論じてきたのですが，蚊初にIⅡ用したペレッツ，レーダーマン，
ジョルダーン，ベルヒンクなどが指摘する，身体論あるいは，熱と冷という分
類の問題，霊的な存在との関りなどの重要な問題は論じることはできなかった。
それは，現時点での私の調査資料の制限からくる'111題でもあるのですが，ミ
ナンカバウという社会が母系社会でありながら，1911ｔ紀のパドリ戦争以来イ
スラムを深く受け入れてしまった結果でもあるような気がします。ミナンカバ
ウのイスラム化は１１１１〔命時代にさらに進行し幻)，イスラムの持つ(u:俗'三義(麹)，経
済合理主義はミナンカバウの人々の心性に深く浸透しています。それはダレッ
クでは未だに水稲耕作をｌｉにする腿村社会でありながら，見るべき僅耕儀礼が
ほとんど忘れられてしまったことにも通じます。それも比較的近い過去におい
てであるのです。それだけイスラムの持つ合理主義が人々の生活に人きな意味
をしめてきたということでしょうか。農村にあってもイスラム教育は非常に臨
んで，ポンドックというイスラム躯に，IF硯の学校教育の終了後も子供をi､わ
せる親が非常に多いのが実状です。
ミナンカバウの人生儀礼でも，後産の処1Mを除けば，イスラムの彩響を受け
たものがほとんどであります。私が調べた範囲では，「父親が責任を負う儀礼」
としてミナンカバウの人々が見なしている，①「トゥルン・マンディturun
mandi」（生後１～３週間１１に家の外へ赤子を連れてゆき，父力の女性が水浴さ
せる。生まれた瞬間に赤子の体を洗うのであるが，それはトゥルンマンデイで
はない)，②「ポトン・ランブットpotongrambut」（トゥルン・マンディと
ほぼ同時に行う。頭の毛を３カ所，ウラマーに切ってもらう)，③「アキカー
aqiqah」（ケカーkekahとミナンカバウ語では言う。子供の披露のためヤギ
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を屠り共食する)，それに④「キタンkhitan（sunat)」（割礼，ｿ)児の場合
５～６歳で行なうが，女児の場合生後１～２力)]目にクリトリスを１ミリぐらい
切り落とす）などは，イスラムの人１１｛儀礼であり，それ以外の人生儀礼はほと
んど認められませんでした。．
ただ，インドネシア，マレーシア社会で非常に重要な分類原理である熱
Panas／冷Dinginは，ミナンカバウでも断片的に観察できました。現在，雄
の水牛同士を戦わせる闘牛がミナンカバウの農村では時々行なわれます。これ
はバリの闘鶏が余りにも賭け金がかさむので警察に禁止されてしまったことと
異なり，観光客にもおおっぴらに公開されています。私を案内してくれた現地
人ガイドが，自分のおばあさんが教えてくれたこととして，「闘牛は背，“熱い，,
日(２，iに行なわれた」と教えてくれた言葉が印象的だった。ミナンカパウの人々
が，西勝，イスラム歴以外の独自の暦法を用いているかどうか私は側Ⅱりません。
恐らくないでしょう。ただ昔はそれに準じる特別な日取り法があったかもしれ
ません。あるいは少なくとも，熱／冷という分類原理で特別な日を決定してい
たことは確かであろう。そうした観点から，マレー社会に広く見られる，出産
後に産婦を「温める」儀礼がミナンカバウにもあったかどうかなどのデータが
是非必要となってくる。
こうしたデータがミナンカバウでも11}そろってくると，本稿で私が論じた問
題にも，別の視点を当てることが出きると思います。
《注》
（１）本稿は，1997年５月２１［１（水）国立民族博物館における第３１回「l｣本民族
学会研究大会」で，「胎樅の処理をめぐるミナンカバウのジェンダー観」と題す
るタイトルで口頭発表したものをﾄﾞにして，まとめたものです。拙論に対して南
１１１大学の倉１１１魂先生よりj瞳【切なコメントをいただきましたが，本稿の一切の責任
は乖者にあることは言うまでもありません。
（２）多くの東南アジア諸Ijl:族と同じようにミナンカパウでは，きょうだい関係を年
齢の年長／年少，性を無視する分頗lilllで分けて，kakak／ａｄｉｋと区別しますｶﾈ
年長者だけは性の軸で弁別されて，兄をuda，姉をｕｎｉと呼びます。夫婦間の
呼称できょうだい関係名称が用いられます。つまり，夫は妾をその名iiiiで呼ぶか，
年少のきょうだい（妹）を意味する．dik，と呼ぶ。これに対して妻は夫を，夫が
たとえ自分より年少であっても兄を趣味する‘uda,と呼びます。
（３）MichaelPeletz,ＴｈｅＰｅｒｓｏｎａｎｄｔｈｅＢｏｄｙ：Reason,Passion,ａｎｄＳｈａｍａ 
Ｒｅａｓｏ〃α"ｄＲｚｓｓｍ":RCP花Ｓｃ"tatjo"ｓｑ/Ge7iderj)lajMz/の'Ｓｏｍｅｌｙ,Universitv
ofCaliforniaPress,l996ipp219-20． 
（４）CarolLaderman,I/ＷＤｅｓα"ｄＭ７ｄ”1ﾉCs：Chi/αbirtﾉｊａ"ｄﾉＷ汀汀』わ〃ｉ〃尺哩、Z
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MzAzysm，UniversityofCaliforniaPress1l983,ｐｐ・’57-8,ｐｐ､201-2.
（５）胎脂とは新』|：児の皮澗を似っている脂画のこと。新11A児はこの胎脂のおかげで
羊水の中で保越されている。なお胎脂はどちらかといえば，黄色いと私は思った。
（６）ｉbid.,ｐ２０Ｌ 
（７）RoyEJordaan,Fb腕jlbdicj"ej〃Mtz(、、（"1.0"esjn),Leiden､1985,ｐｐ､85-6.
（８）DinahBer唐ink,TheTolakiFemaleGendeTinProcreationandProducti０，，
ｈJ‘o'１csiα'2Ｗ、"e〃ｉ〃Ｐｂα（s、ｅｄｉｔｅｄｂｙＬｏｃｈｅｒ－ＳｃｈｏｔｅｎａｎｄＮｉｅｈｏ｢，Foris
Publications,1987.ｐｌ５６． 
（９）ここでいう椛力とは，マックス・ウェーバーが支配の_；形態で指摘したところ
の，支配をiにI1化するには「特定の人（びと）にその支配を正当なものと見なさ
れる源泉－１としての権力という怠味です。ウェーバーの支配の三類型，その''１で
も特にカリスマ型支配についての批判は，ベネディクト・アンダーソン，「ジャ
ワ文化における椛力観」「高災と権力，インドネシアの政治文化探究」（111局成久
，J<)，日本エディタースクール'''１版部，1995年，参照。
(10）私のミナンカバウ研究は，綾部恒雄先LlHの２次にわたる「東南アジアにおける
エスニシティー」に関する文M1省国際科研研究（1990イド～93年，１９９４（|；～1997
イｉｆ）の共Iii1研究１１として，また1995年度法政大学在外研究制度によって１J能と
なった。
(11）ナガリとはIuM念的に４つ以上のスク（母系氏族）からなる慣習村です。ナガリ
は伝統的に悩習法の単位として，またナガリ内で同一スク１１１１の結婚を禁ll2する外
婚単位として，また対外的には一つの政治ililhとして機能してきました。ナガリ
にはジニロンという自然村があり，各スクはそのジヨロンリ１位でリネージ（パル
イック，パユンPayung）を形成し，ジョロン単位のリネージが，ミナンカバウ
趾系制の核を形成している。
(12）TsuyoshiKato,DifferentFields,SimilarLocusts：AdatCommunitiesand 
theVillageLawofl979inlndonesia,IﾉVDO/VESL4,1989,No.４７（April)，ｐｐ、
89-114,CornellSoutheaslAsiaProgram,CornellUniversity． 
(13）パトゥ・タバの人口は1995(「１０月現在３８４１人であるが，６つのジョロン
（スンガイ・ロダン，ティゴ・ジョロン，パンチャ，タナー・ニャリン，スラウ・
ガダン，チャンキン）がある。ジョロンは７９年以来ドゥスンという名称に改め
られている。バトゥ・タバの各スクは，バトサンカルからパダンパンジャンジャ
ンに拡がった人の流れから，現在のビアロBiaroの近くのバライグチャBalai
Gucaに移り，そこから，４人の祖先がそれぞれ，バトゥ・タバ，パシール
Pasir，スンガイ・プアルSungaiPuar，力マンＫａｍａｎｇに分れていったとされ
ています。アンパット・アンカットとは，ミナンカバウ縦ではアンペ・アンケと
いう意味で，４人あるいは４組ずつが対になってナガリを|)Mいていったという伝
説によります。スクとは人類学の用語で言う氏族であり，liilじナガリの|可じスク
とは言.っても，必ずしもlill縁ULl係があるとは限りません｡同一･の祖先から生まれ
てきたという認l識があるだけです。それよりも各ジョロンレベルでの，蚊大リネー
ジ（パユンPayung)，最少リネージ（パルイック）の〃が親族集団としては，
はるかに結束力があり，一般的に各スクを代表するダトゥック／プンフールーと
いう母系血縁集団のリーダーたちは，各パユンレベルの代表である。スンガイロ
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タンには，スク・コトがパユンレベルで，コト・アテー，コト・パワー，コト・
ウジュンの３つ，スク・ピリがピリ・ウジュン，ピリ・プウンの２つＩグッチが
グッチ・プウン，グッチ・ウジュンの２つ，タンジュンがタンジュン・アテー，
タンジュン・パワー，タンジュン・プウンの３パユン，それにシクンバンがある。
ﾃｨｺﾞ･ｼﾞｮﾛﾝには,コト,ｸﾞｯﾁ,ﾋﾟﾘ,ﾀﾝｼﾞｭﾝ,ｼｸﾝﾊﾞﾝ，の５つ
のスクがある（パユンレベルの名称は不明)。パンチャには，コト・パワー，コ
ト・アテー，コト・ＸＸの３パユン，ピリに３つのパユン，グッチ，タンジュン
に３つのパユン，それにシクンバン。タナー・ニャリンには，コトに２パユン，
ピリに１パユン，グッチに２パユン，タンジュンに２パユン，シクンバン１パユ
ン。スラウガダンに，コト，グッチ，タンジニン，ピリ，シクンバンの５つのス
クがあるが，パユンレベルの名称は不明。妓後のチャンキンは，バトゥ・タパの
中心から外れた貧しいジョロンで，歴史的に岐後に形成されたジョロンの可能ｾ|Z
がある。そこにコト，ピリ，グッチ，タンジュン，シクンバンの５つのスクがあ
るが，パユンレベルの名称は不明。
なおナガリ形成のモデルについては，大木目「インドネシア社会経済史研弛
（勁草書房，1984年）の第１章「西スマトラ村落の社会経済構造」（11～７３頁）
に詳述されている。
(14）コト・タンガーは１８１U紀に成立したとされていますが，その中のいくつかの
ジョロンが集まって，現在１２の行政村があります。（ⅦNagariBarat，Ⅶ
NagariTimur-SelatanPincuranMunｇｇｕＧａｄａｎｇＩＳｉｔｕｍｂａｋＫｏｔｏＲａｗｅ， 
SungaiTuaPatenggahanIGantianTambuwoh,KotoTenggahRawoSelatan， 
ＫｏｔｏＴｅｎｇｇａｈＲａｗｏＴｉｍｕｒ,LimoSurauSelatan,ＬｉｍｏＳｕｒａｕＴｉｍｕｒ，Limo 
SurauBarat,KotoMalingtanLコト・タンガーの＃l米によれば，一つのグルー
プはアンペ・アンケ・チャンドンの形成の流れに乗って，パトサンカル，パダン・
パンジャン，パライ・グチャを経て，カマンに流れてきた人々の末商である。も
う一つは，バトサンカルから，夕べ・パターTabePatahを経て直接カマンに入っ
てきた人々の流れがあります。ナガリ・コト・タンガーには１０人のネネックー
ママツがいます。
(15）“Kakaknyaditanam'，という表現ですが，「カカックを埋める」という意味で
あって，「カカックを柚える」という意味はないという印象を私は持った。とい
うのは，カカックを一櫛の「死体」と見(曲すのですから，それは「植える」とい
う意味にはなりえない。尤も，インドネシア，マレーシアに広く分布しているデ
ウィ・スリの死体化成神話を援用して，「植えた後産が化成する」というJ徴味を
探り出すことも不可能ではないでしょうが，ベルヒンクがトラキで後産をＦサゴ
ヤシに掛けておく」という処理法を報告している以外，そうした推測を跡付ける
資料は今ほとんどみられない。サゴヤシとはご存知「ハイヌヴニレ」型死体化成
神話の原型であるからだ。
(16）ＰＵＳＫＥＳＭＡＳ：PusatKesehatanMasyarakat；村のクリニック。ピダン
bidanと呼ばれる助産断l}が常駐し，妊婦と子供の他康管理のほか，一般の村人へ
簡単な薬を販売している。
(17）農村部では，Ｈ１産に現在３つの形態がある。先ずお金のある人は近代医学を修
めた医師のいる病院での(Ⅱ産を望む。この場合'11箙liIl用は３０万ルピア（1995年
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当時の為替レートで，約１万４ＴＩＩ]）ほどかかる。普通の場合，信頼のできるプ
スケスマスでの出産を選ぶ場合が多い。助産婦は近代医学上の助産婦学を修めた
女性である。この場合だと６～８〃ルピアほどかかる。第３の形態が伝統的な藤
婆さんdukunberanakの許で|Ⅱ産するケースである。産婆さんの中には近代的
な助瀧婦学のコースを数週間は受けた人もいるが！企てのドゥクン・ベルアナッ
クがそうというわけではない。髄婆さんの許で出産を希望するのは，多くの場合
経済的な理Ijlからである。お金がない場合，産婆さんへの謝礼はほんの米数キロ
といった程度で済ませられるので，お金のない村人にとってはまだまだ重宝なｲ′
在である。ただ私の調査中にパシールの産婆さんの許で９人'二|の子供の出産をし
た女性が，後産がなかなか出なくて，病院に運ばれたものの結局死亡するという
２１｢件があった。この111件以後，バトゥ・タバでも村人の産婆さんへの信頼感が急
速に低下した。妊婦が'１１塵時に死亡するほとんどのケースは，この後産が出ない
という場合ですが，私が親しくしていただいた産婆さんの話では，胎児が出た後
１５分以内に後産が出ないと，先ず手を子宮の中まで入れて後産を引きだすよう
にするが，それでもだめな場合は医者に辿れていくそうだ。
(18）ＩｒｌＨ勇教授は，マレー社会によく見られる熱panas／冷dinginという分類１１;〔
理を考慮して，後産を川に流すということが原型ではないかと推測しておられる。
教授は特にマニンジャウManinjau湖岸の集落でその頓lijlが強いということか
ら，そうした推測を持たれたようだが，マレー半脇や他の地域との比較を通して
見るかぎり，後産を１１１に流すという慣行が一・般的であるということはできない。
ただディナー・ベルヒンクの報併し土トラキ社会でのケースは他の社会のケース
と比較すると異色である。ベルヒンクは，サゴヤシに後産を掛ける／ココヤシに
入れたまま111に捨てる／ココヤシとともに埋めるという３１Wi類の処理法の共通点
として，水／サゴ／ココヤシが「冷たい」dinginと分類され，女`性性とも結び
つくと発言している。ベレッツも，レーダーマンも出産直後の女性は，「冷えた」
dingin体を暖める必要があり，ベッドの下で火を焚いて暖める，と報告してい
る（Peletz,ｐ､218;Laderman,pl59)。レーダーマンは特にバナス／ディンギン
という分類1$(理に清{】し，食物，身体観，生殖などの問題でこの原理を用いて税
ＩﾘＩしている。しかしそのレーダーマンでも川に流すという後産の処理法があると
は述べていない。倉'11教授の説を証明するにはもっと多くの１１#例を集める必要が
あるようだ。
(19）この問題については，JoeIKahn,ＣＯ"s"mZj"gZheAfi"α'８９虎αbα皿fPbLzsα"(s，
Ｃ"''1ｲ”,α"ｄｊＭＤ`ｅｍｉ４ｙｊ〃Cblo"jalhldo"csiα,BergPublications,Inc,Province
a11dOxford,1993.を参照せよ。
(20）例えば，Mochta水aim,ＭＣｍ"、皿JPb/αAfigmsiSm“Ｍｉ"α"glmbuⅢ,Gadjah
MadaUniversityPress，1979．TsuyoshiKato，MZjﾊﾞﾉi"ｙロブｌｄＭＨｇｍｊｉｏ"Ｊ
どひ０町i"ｇｊＶ７"α"g虎ｎｂａＷＴｍ`ilio"ｓｆ〃か1.0"esia・Cornel］UniversityPress，
1982． 
(21）Ａｓｍａｗｉ,MjgmsiP杉"dmUMDWmzjta:mzszJs比、"ZnzｲＷα"fmdjDGsロノｏＰＱ７１ｇ
Ｍｚ"gnmj,Ｋｎｂ”α〃〃ＬｉﾉﾘｍＰＷｍ/lKota,ＰｍＰかｌｓｉＳ脚抗ａＺｅｍａｚｍｔ，Departmen
PendidikanDanKebudayaａｎＰｕｓａｔＳｔｕｄｉＷａｎｉｔａ，UniversitasAndalas， 
Ｐａｄａｎｇ，1993. 
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(22）私が親しくしていたⅦナガリ・ティムール・スラタンのある産婆さんdukun
beranakは，1942年日本躯が西スマトラに進入してきたとき，Ｅ１本軍とオラン
ダ植民地JlIとの1111に激しい戦闘があり，その難を逃れるために，結婚したばかり
の夫を村に櫛いて，一人ｲｺﾞ油の町プカンバルヘ避難した。彼女が村へ戻るのは
1950年代のことで，その|Ｈ１夫は彼女のハルタ・プカサのH'んぼの耕作を行ない，
収極物を持っては時折，プカンパルを訪ねた。彼女がなぜプカンバルヘ行ったか
は何度聞いてもIﾘ|らかではなく，「ただ-.人で行った，知り合いなどいなかった」
と私には繰り返すだけだった。プカンバルでも産婆さんの仕事をしていたそうだ
が，なんらかのってがあったと想像するしかない。彼女が一・人でプカンバルヘ行っ
たと私からlillいた村長さん夫婦が，目を丸くして，「そんなことは|制巡っている」
と絶句したのが印象的であった。プカンバルでも産婆さんをしていたと話したら，
「多分そこにグル（師）がいたのだろう」と言ってMilをなで下ろしていたのも忘
れがたい。ブキティンギのレストランなどで住み込みの女給さんをしている女性
のI｜]には，全くlli独で村を'１｣て来た女性も11:'にはいた。ただそうした女性への周
ｌｌｌｌの評lilliは非常に低く，「尻経」というような蔑みをひそかに受けているのが感
じられた。パダン辺りの都Tl丁では，住み込みのお手伝さんを探すことが非常に困
難だとよく|跡|いた。彼らの給料が非↑iirに低い－住み込みなので，部歴代，食llf，
交通費はいらないとしても，Ｈ２～３万ルピアではまさに龍の涙である－という
ことの外に，ミナン女性がlli独ではムランタウをしたがらない，という理lilが挙
げられます。私が知ったいくつかの嚇例では，もし雁い主と親族関係，同じナガ
リ出身者などの地縁，［Ⅲ縁側係以外で女に|】さんになるケースー準地縁関係とい
えるでしょう－があります。
(23）インドネシア人は男女とも，魔除けのために指輪をするのが習憤です。メッカ
巡礼者がお二ｋ産に持ち帰る石は資Iliな原石としてrlr寵されています。
(24）村にいて脂導的な地位にいる男性の多くは，ブキティンギなどで会社勤めをし
ているか，公務員，あるいは村で学校の先生をしている者が実際は圧倒的に多かっ
た。
(25）パトゥ・タバでそうしたり]性の典型は，コンペクシkompeksiという家内産
業の経営者となることである。資金を蓄えた男性は，プキティンギで布，糸，ボ
タンなどの索材を買い，それを村にいる女性に分けて安い大衆向けの衣服を作ら
せ，自分では衿カラーなどの岐終二[程を仕ｋげて，プキティンギのTl丁場で売るの
である。
(26）モクタル・ナイムは，ミナンカバウlＩ:1央l:li地ダレヅクにまだ土地が鷲宮にあり，
ナガリが生成分裂しながらミナンカパウ社会の形成が進んでいた時代にも，ムラ
ンタウはあったと主鵬している。確かにそうした１１驍代でも，煎々の理由からナガ
リが分裂したり，あるいはｌ１ｌ作りにil}ていた土地で新たなナガリを形成するとい
うようなことが度I11iなって，西スマトラの543のナガリが形成されたのであるが，
そうした１１驍代のムランタウと，貨幣綴済が授透してきた結果１１１現した11i稼ぎ（ム
ランタウ）では，ミナンカバウ社会にl身に与えたインパクトは決定的に違ってい
ただろうから，ナイムの主張は余り意味のないことだ。MochtarNaim、
ImplicationsofMerantaufoTSocialOrganizationmMjnangkabau，Ｃ/jα'､9℃ 
α"‘ＣＤ湖ji71唖ｉｌｙ耐』V71m7“α６口[ｲ;Ｌ“ロムR2g7b"αJ,α"ｄ戯SZ0汀“【彫'”“""CSO〃
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ＷｅｓＭＳｌｲ"ｚｕｔｍ,ｅｄ､ｂｙＬｙｎｎＬ､ＴｈｏｍａｓａｎｄＦｒａｎｚｖｏｎＢｅｎｄａ－Ｂｅｃｋｍａｎ、,Ｏｈｉｏ
Ｕｎｉｖｅｒｓｉｔｙ,ＭｏｎｏｇｒａｐｈｓｉｎｌｎｔｅｒｎａｔｉｏｎａｌStudies,SoutheastAsiaSeries,Ｎｏ． 
７１，ｐｐ､111-7,Ａｔｈｅｎｓ,Ｏｈｉｏ，1985． 
(27）AudreyKahin,WestSumatra:OutpostoltheRepublic,尺鱈io"ﾛﾉＤｙ"α"iics
Q/､ノハｅ〃【do"csiα〃ＲｅＤｏｊ２ｲZio"：Ｕ"ぬﾉノｹ10腕Diiﾉ＠だZ妙，ｅｄｂｙＡ．Ｒ・Kahin，
UniversityofHawaiiPress,1985,Hono]ulu,ppl45-176,参照。
(28）1911ｔ紀の後半エジプトで起こったイスラム改革主義（ムハマディア）は，２０
111紀初蚊にはミナンカバウにも伝わり，ミナンカバウ社会で￣コーランの教えと
矛屑しないアダット改革連動一（いわゆる←カウム・ムダ」連動）をⅡﾐみだしﾉｰ。
「カウム・ムダ」（若手グループ）とはイスラムiill秘主義の残津を色濃く残す'１１米
のミナンカバウイスラムを擁謎するザⅡ|派，￣カウム・トゥア」（直訳すれば年長
グループ）の権威，権益を否定するグループの名称だが，この両者の対肱は，イ
スラムの教義の解釈，イスラムとアダットとの整合性，インドネシア革命への鵬
本的な認織をめぐって大きく異なり，２０１１止紀1iii2lAの西スマトラを三・・分する争い
であった。なお西スマトラのイスラム改hl1Ii迎動については，TaufikAbuduⅡah，
ModernizationintheMinangkabauWorld：WestSumatraintheEarly 
Decadeso「theTwentiethCentury,Ｃ１ｲ/如池α"⑰PbJi"ｃｓｉ〃"α0"esiQ，ｅｄ・ｂｙ
ＣｌａｉｒｅＨｏｌｔ,CornellUniversityPress,ＩｔｈａｃａａｎｄＬｏｎｄｏｎ，1972,ppl79-245， 
参照。
(29）そのガイドはインドネシア識で，‘Hariyangpanas，と言った。
〈追記＞
本柵脱稿後穂者は，ｒ日本産育習俗采成」第一法規，昭和５０年｢１１，を参1M1するこ
とができた。昭「Ⅱ初期の日本各地の産育１W俗について網羅的に収集したこの盗料染の
｢胞衣」の習俗の項を読んで私は驚いた。本柵で私が検討してきた後産の処fM1をめぐ
るマレー・インドネシア諸社会で見られるImli々の慣行が，「胞衣」の習俗として「１本
各地にも)」られるのである。ただ，それでも木脇のタイトルに「胞衣」という「ｺﾞ葉を
使うことは適切ではないだろう。というのは「胞衣」という時にはあくまでも１１本で
のそうした'１１行をさす言葉であるからだ。しかしながら，そうした相違を越えても，
両者に｣しj皿する生命観，身体観があることをどうしても措定せざるをえない。さらに
本価的な'１M題については後日の課題とせざるをえない。
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